



osiaalisessa todellisuudessa on melko 
vähän tilanteita, joissa ihmisruumis 
on aivan alasti. Ihmiset pukeutuvat 
peittääkseen, paljastaakseen, koris-
taakseen tai suojatakseen kehonsa (Lönnqvist 
1979, 20−21; Utriainen 2009, 35). Puku on 
kiinni yksilön ruumiissa, sillä se koskettaa 
ihmisen ihoa ja on siten minässä kiinni olevaa. 
Puku voi olla ruumiin jatke tai peräti toinen 
iho, sillä ruumis tuntee vaatteen. Samalla se 
näyttäytyy ulkoisesti muille, jolloin sillä on 
kaksipuolinen merkitys. Puvulla on persoo-
nalliset, moraaliset ja sosiaaliset ulottuvuu-
tensa, jotka määrittelevät ja säätelevät siihen 
liittyviä kulttuurisia standardeja ja ruumiil-
lisia käytäntöjä. (Entwistle 2001, 45; Ren-
ne 1995, 4; Utriainen 2009, 52−53.) Puku 
toimii ruumiin rajana, se rajaa minän tilan. 
Puku on myös materiaalia, joka puetaan, 
riisutaan, nähdään ja tulkitaan sosiaalisessa 
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tilassa. (Entwistle 2001, 47−49; Utriainen 
2009, 53.) Tarkastelen tässä artikkelissa saa-
melaisten
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 nuorten pukeutumiseen liittyviä
kysymyksiä kulttuurin, historian ja identitee-
tin valossa. Artikkelini perustuu haastattelu- 
ja kyselyaineistoon, kenttäpäiväkirjaan sekä 
osallistuvaan havainnointiin rippikouluissa,
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kirkossa ja konfirmaation jälkeisissä juhla-
tilaisuuksissa Suomessa Utsjoen ja Norjassa 
Kaarasjoen seura kunnissa. Aineistoni liittyy 
tekeillä olevaan väitöskirjatutkimukseeni, 
jossa tarkastelen duodjikulttuurin merkityk-
siä konfirmaation yhteydessä Suomen Kari-
gasniemellä ja Norjan Kaarasjoella vuosina 
2005–2010. Tutkimukseeni on osallistunut 
yhteensä 34 rippinuorta joko haastattelun ja/
tai kyselyn muodossa. Nuorten vanhempia on 
mukana 13, joiden lisäksi olen haastatellut 




Aluksi tarkastelen saamelaisten kirkollista 
pukeutumista jälkikoloniaalisen keskustelun 
näkökulmasta. Lisäksi pohdin ruumiillisuutta 
antropologisessa kenttätyössä ja aistikoke-
musten ilmaisemista etnografisessa kirjoit-
tamisessa. Minua kiinnostaa myös, kuinka 
saamelaiset rippinuoret rakentavat pukeu-
tumisellaan kulttuuri-identiteettiään moni-
kulttuurisessa yhteisössä. Tarkoituksena on 
selvittää, mitä saamelainen puku merkitsee 
nuorille kirkollisessa konfirmaatiorituaalissa. 
Kuinka pukeutumisen kokemuksista tulee 
kulttuurista tietoa? Pohdin lopussa, mikä 
on rippikouluikäisten nuorten perinteisen 




Artikkelini aihe sijoittuu antropologiseen 
nuorisotutkimustraditioon. Osallistun saa-
melaisnuoriin kohdistuvaan antropologiseen 
keskusteluun (esim. Hovland 1996; Stordahl 
1994), mutta myös muiden Suomen vähem-
mistöryhmien nuorten etnisestä pukeutumi-
sesta käytävään keskusteluun (esim. Isotalo 
2006; Markkanen 2003; Peltonen 2005). 
Lähestyn konfirmaatiota siirtymäriittinä ja 
kollektiivisena rituaalina. Tarkoitan konfir-
maatiorituaalilla muodollisten toimien ja il-
maisujen harrasta esitystä, jonka konfirmoi-
tavat nuoret esittävät yhdessä seurakunnan 
kanssa rippikoulun päätösseremoniana (ks. 
Rappaport 1996, 428−429).
Rippikouluun osallistuvat nuoret täyttä-
vät samana vuonna 15 vuotta. Nuoruuden 
käsite on hyvin liukuva: monissa nuorten 
kulttuuria ja identiteettiä käsittelevissä tut-
kimuksissa on tavallista, että nuorisokate-
gorialta puuttuu selvä määrittely. Joissakin 
tapauksissa se perustuu paremminkin yksilön 
sosiaalisiin olosuhteisiin kuin kronologiseen 
ikään tai kulttuuriseen asemaan. (Bucholtz 
2002, 526–528.) Saarikosken (1994) mukaan 
nuoruuden määrittelyn perusteena voi olla 
ikäraja, kehitysvaihe tai tietty elämänvaihe. 
Täysivaltaisen aikuisen statuksen saavuttami-
nen onkin sidottu säädettyihin ikärajoihin ja 
tiettyihin elämän siirtymäkohtiin kuten rippi-
koulun käymiseen. (Mt. 1994, 160–161.) 
Historiallisesti katsoen nykyajan pidentynyt 
nuoruus jättää lapsuuden menneisyyteen ja 
aikuisuus häilyy vasta jossakin tulevaisuudes-
sa, mutta silti kulttuurissamme näyttää olevan 
tarvetta erilaisille siirtymäriiteille (Mäkinen 
2002, 106). 
Van Gennepiä (1960) mukaillen ajatte-
len, että yhteiskunta uusintaa itseään siirtymä-
riittien kaltaisten rituaalien avulla ja ihmiset 
saavat rituaaleissa uudet statukset ilman, että 
yhteiskuntarakenne muuttuisi. Siirtymäriittien 
päämääränä on integroida osanottajat yhteis-
kuntaan (Turner 2007). Turner (esim. 1974; 
2007) korostaa rituaalien symbolien merkityk-
sellisyyttä, moniäänisyyttä ja kontekstisidon-
naisuutta ja osoittaa, kuinka ne samanaikaisesti 
ylläpitävät yhteiskuntaa ja tarjoavat vastauksia 
elämän tarkoitukseen liittyviin kysymyksiin 
(Eriksen 2004, 185).
Saamelaispuvun tekeminen on ajankoh-
tainen erilaisten kulttuuristen tilaisuuksien 
ja elämänvaiheiden, kuten kasteen, konfir-
maation, häiden ja hautajaisten kynnyksel-
lä. Useimmissa ihmisyhteisöissä merkittävät 
elämänvaihemuutokset esitetään julkisesti 
organisoiduilla ja kulttuurisesti kontrol-
loiduilla rituaalisilla tapahtumilla (Burton 
2001, 69), joista siirtymäriitit ovat edelleen 
tunnistettavissa ennen kaikkea kirkollises-
sa elämässä selvinä, yhteisön ylläpitäminä 
rituaaleina (Mäkinen 2002, 107). Ruumis 
on rituaaleissa keskeinen toiminnan kohde, 
sillä se on tärkeiden kokemusten tyyssija, ja 
samalla myös vuorovaikutuksessa ympäristön 
kanssa (Turner 2007, 90). 
Sekä puku että pukeutuminen ovat saame-
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laisnuorille osa saamelaisalueen rippikoulujen 
päätösjuhlaa, konfirmaatiota, sillä he pukeu-
tuvat saamelaiseen perinteiseen pukuun litur-
gisen alban eli messupaidan sijaan. Pukuun 
katsotaan laajemmin kuuluvan sekä ihmis-
ruumiiseen kiinnitetyt lisukkeet (kuten vaat-
teet, asusteet ja korut) että sellainen toiminta 
(kuten kosmetiikka ja hiustenlaitto), jonka 
päämääränä on ruumiin muodon muutta-
minen (Roach-Higgins & Eicher 1992). 
Viittaan tässä puvun käsitteellä saamelaiseen 
perinteiseen pukuun, gáktiin, jossa korostu-
vat käsillä tekeminen, luonnonmateriaalit ja 
omaperäinen esteettisyys. 
Useimmille nuorille konfirmaatioon val-
mistettu puku voi olla ensimmäinen saame-
lainen puku, joka heillä on koskaan ollut 
päällä tai on juuri heille mittojen mukaan 
valmistettu. Aikaisemmin puku on saattanut 
olla lainattu tai sisaruksilta peritty. Konfir-
maatiosäpäkkäät
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 ja -nelikolkkalakki kulkevat 
perheessä tai suvussa konfirmaatioasusteina. 
Säpäkkäiden koristeelliset suut uudistetaan 
aina kullekin rippinuorelle, jolloin ne ovat 
henkilökohtaiset, mutta myös ajan muodin 
mukaiset. Nuoret saavat myös oman hopea-
vyönsä ja -korunsa, jotka suunnitellaan yh-
dessä vanhempien kanssa.
Puku on tärkeä yksilön ja yhteiskunnan 
yhteyttä tarkasteltaessa, koska se on intiimissä 
suhteessa ruumiiseen. Puku saattaa ilmentää 
sukupolvien ja sukupuolien välisiä jännit-
teitä, mutta se symboloi myös yksilöiden ja 
yhteiskunnan välisiä jännitteitä. Rippinuo-
rille konfirmaatiopuku on tärkeä etnisyyden 
symboli, ja saamelaisnuoret kokevat olevansa 
pukeutumisellaan myös kulttuurinkantajia ja 






saatioprosessilla ja sen lähestymistavoilla on 
keskeinen asema (esim. Smith 2002; Kuok-
kanen 2002; 2007). Lähestymistapa mahdol-
listaa kolonialismin vaikutusten selvittämisen 
ja kolonisaatioprosessien purun. Alkuperäis-
kansojen kulttuurien luokittelut ja tulkinnat 
ovat syntyneet pitkälti toisten kulttuurien 
näkö kulmasta, toiseuden esityksinä. Alku-
peräiskansojen kulttuurit tutkimuskenttänä 
on määritelty toisena, eksoottisena tai kaukai-
sena erityisesti varhaisimmissa tutkimuksissa 
(Atkinson ym. 2001, 2; Nygren 1997, 159). 
Alkuperäiskansojen keskuudessa deko-
lonisaatioteorian johtava kehittäjä Linda 
Tuhiwai Smith (1999, 38, 66–67; ks. myös 
Kuokkanen 2002) tuo esille, että kaikista 
tieteenaloista juuri antropologia on läheisem-
min liitetty toiseuden tutkimiseen ja primi-
tiivisyyden määrittelyyn. Monet ensimmäi-
set eurooppalaiset kohtaamiset esimerkiksi 
Amerikan, Afrikan ja Tyynen valtameren 
alkuperäiskansojen kanssa ovat tapahtuneet 
löytöretkeilyn ja kartografian yhteydessä. Siksi 
ei ole yllättävää, että maiden lisäksi myös 
ihmisten ruumiit ovat joutuneet mittauksen 
ja kartoituksen kohteeksi, jotta voidaan löytää 
heidän paikkansa eurooppalaisessa Mappus 
Mundissa. (Howes 2003, 4.)
Mitatessaan ”primitiivisten” kansojen 
ruumiinosia ja luetteloidessaan aistihavain-
tojen tarkkuutta antropologit pitivät itseään 
rationaalisina eurooppalaisina ja tutkimus-
kohteitaan aistillisina villi-ihmisinä (Howes 
2003, 5). Eurooppalaisessa kulttuurissa näkö 
ja kuulo liitettiin perinteisesti älylliseen toi-
mintaan ja sivistyneeseen käyttäytymiseen, 
kun taas maku, tunto ja haju yhdistettiin 
eläimellisyyteen, toisin sanoen ”primitiivisiin” 
artikkelit
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aisteihin. (Classen 1993, 405.) 1800-luvulla 
oli jo tavallista, että tutkimuksissa kuvailtiin 
”villi-ihmisten” tuntoestetiikkaa tai poikkeuk-
sellista hajukykyä. Tällöin ruumiiden mit-
taus rantautui Suomeenkin, ja saamelaisten 
ruumiita mitattiin osana suomalaista rotu-
tutkimusta (ks. Isaksson 2001). 1920-luvun 
antropologisessa tutkimusohjelmassa saame-
laiset pyrittiin määrittelemään alempina tai 
primitiivisinä. 
Saamelaisten käännyttäminen primitiivises-
tä luontouskosta kristinuskoon muuttui määrä-
tietoisemmaksi 1600-luvulta alkaen, joten 
rippikoululla on pitkät perinteet saamelaisten 
keskuudessa (ks. Kylli 2005; Schefferus 1979). 
Kyllin (2008) mukaan kirkonmiesten koh-
taaminen saamelaisten kanssa herätti aluksi 
kiinnostusta saamelaisten poikkeavaan pukeu-
tumiseen. Saamelaiset kokoontuivat vuotuisille 
markkinoille, joissa suoritettiin samalla kir-
kolliset toimitukset. Kristinusko ja sittemmin 
laestadiolainen herätysliike (esim. Haetta & 
Baer 1993; Lohi 1995; Pentikäinen 1995) 
ovat vaikuttaneet saamelaisten uskonnolliseen, 
sosiaali seen ja kulttuuriseen elämään jo useam-
man vuosisadan ja sukupolven ajan. 
Evankelis-luterilaisesta kirkosta on muo-
dostunut saamelaisyhteisöille tärkeä sosiaalinen 
paikka (ks. Sarre 2003), vaikka se määrittyy 
historiallisesti koloniaaliseksi instituutioksi. 
Valtaosa Pohjoismaiden saamelaisista kuuluu 
evankelis-luterilaiseen kirkkoon, sen sijaan 
kolttasaamelaiset kuuluvat ortodoksiseen kirk-
koon. Pohjoismaissa rippikoulu on osa perin-
teistä kansallista kulttuuria ja keskeinen osa 
evankelis-luterilaisen kirkon kasvatusjärjestel-
mää. Kirkko kasvatusinstituutiona osallistuu 
nuorten yhteiskunnalliseen ja yhteisölliseen 
sosiaalistamiseen. On mahdotonta ymmärtää 
tämänhetkistä saamelaista yhteiskuntaa, ellei 
ymmärrä siihen liittyvää menneisyyttä. Koska 
kristinuskoon liittyi geopoliittinen valloittami-
nen, minkä lisäksi uskonnollinen ja poliittinen 
kontrolli olivat kietoutuneet koloniaalisiin 
sääntöihin ja valloittajan määräämiin kieltoi-
hin, tietynlaisten vaatekappaleiden käytöllä oli 
niin poliittisia kuin teologisiakin seurauksia 
(Meisch 2000, 65). 
Tietynlaisen pukeutumisen ja ulkoisen 
käytöksen kautta ihmiset voivat ilmentää us-
konnollisia oletuksia, arvoja ja asenteita. Lars 
Leevi Laestadiuksen (1800–1861) perustama 
herätysliike elää edelleen tutkimusalueella-
ni, ja sen vaikutus pukeutumisen kontrol-
liin näyttää säilyneen kirkollisessa yhteydes-
sä. Laestadiolaiseen pukeutumiskulttuuriin 
näyttää kuuluvan tietty vaatimattomuus ja 
koreilemattomuus. Nuorten konfirmaatio-
pukeutumisen ja kirkollisen pukeutumisen 
yhteisöllinen kontrolli taas keskittyy perin-
teiseen pukuun, jonka tulee määrittyä kirk-
kosalissa hyväksyttäväksi puvuksi. 
Laestadiuksen saarnateksteissä oli paljon 
puku- ja alastomuuskuvauksia, joiden tarkoi-
tuksena oli kontrolloida erityisesti naisen ruu-
miillisuutta, pukeutumista ja säädyllisyyttä (Ut-
riainen 2006, 144–165). Räsänen (2001, 44) 
toteaa käsityötieteen tutkielmassaan, että pu-
keutumis- ja vaateilmauksia esiintyy kaksi ja 
puoli yhtä saarnaa kohden. Laestadius piti 
liian koreasti pukeutuvia naisia säädyttömi-
nä eli suruttomina, mikäli heidän helmansa 
hulmusivat tai silkkihuivi oli liian värikäs. 
Erityisesti näyttävä naisten sarvilakki joutui 
laestadiolaisten pappien saarnoissa huomion 
kohteeksi. Sarvilakin käytöstä ei ole juurikaan 
säilynyt suullista perimätietoa. Utsjoen ja Ina-
rin seurakunnassa vuosina 1819–1932 pappina 
toiminut Jacob Fellman (1906) on saarnassaan 
uskonut perkeleen, pahan hengen, asuvan lakin 
sarvessa. Teologisten ristiriitojen ja pappien 
paheksunnan seurauksena saamelaisnaiset 
joutuivat luopumaan kokonaan suruttomasta 
sarvilakistaan 1800-luvun lopussa.
Utriaisen mukaan Laestadius sai saarnois-
saan ihmiset hienovaraisesti tuntemaan itsensä 
”alastomiksi”. Tietyssä tilanteessa ihminen 
saattaa tuntea itsensä alastomaksi tai toiset 
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saavat hänet mieltämään itsensä sellaiseksi, 
mikäli häneltä puuttuu tietty vaatekappale. 
Tällaiseen sosiaalisesti aikaansaatuun alas-
tomuuteen oli helposti ladattavissa siveet-
tömyyteen liittyviä mielleyhtymiä. Laesta-
diuksen saarnoissa sukupuolitetut eli naisten 
ja miesten pukeutumisen kielikuvat olivat 
erilaisia. Erityisesti nuorten naisten sopiva 
tai sopimaton pukeutuminen sovitettiin tiet-
tyjen seksuaalisten ja ruumiillisten normien 
ja odotusten sisään. Lisäksi Raamatussa ris-
tiinpukeutuminen, eli pukeutuminen toisen 
sukupuolen asuun, oli ”iljetys” Jumalalalle. 
(Mt. 2009, 88, 93, 250.)
2000-luvulla saamelaisten rippityttöjen 
helmat hulmuavat yhä vain runsaammin ja 
koristautumisessa kiinnitetään huomiota en-
nen kaikkea hopeakorujen ja silkkihuivien 
näyttävyyteen, minkä Laestadius on tuomin-
nut saarnoissaan suruttomaksi. Nuoret tytöt 
hulmuavine helmoineen ruumiillistavat uutta 
tyttöyttä, jossa naisellisiksi liitettyihin ominai-
suuksiin, kuten koristautumiseen, suhtaudu-
taan voimauttavana ja vanhoillislaestadiolai-
sesta dogmasta vapauttavana käyttäytymisenä. 
Saamelaistytöt ilmaisevat kulttuurista iden-
titeettiään vahvasti perinteisiin sitoutuvan 
puvun avulla modernissa maailmassa, jolla 
tarkoitan nykyaikaa. Useimmiten moderni 
ja perinne asetetaan vastakkain, mutta ne 
tulee ymmärtää paremminkin prosesseina. 
Kuokkanen (2009, 163) huomauttaakin, että 
modernin ja perinteen välinen dikotomia 
on länsimaisen modernismin paradigma ja 
lineaarisen ajattelun tulos.
Etnografian ruumiillisuus
Tutkin omaa, itselleni läheistä kulttuuri-ilmiö-
tä tutussa ympäristössäni (ks. myös Suojanen 
1997). Viimeiset viisi vuotta olen ollut kentällä 
melkein jokaisena palmusunnuntaina ja juhan-
nuksena, jolloin olen osallistunut konfirmaa-
tiomessuihin kirkossa. Konfirmaatiossa rippi-
nuoret ovat kirkkosalin etuosan penkkiriveillä 
tai alttarin ääressä, mitä varten seremonian kul-
ku ja liikkeet on harjoiteltu etukäteen. Coffeyn 
(1999) mukaan etno grafiselle tutkimusproses-
sille on ominaista, että tutkimuskohteena oleva 
yhteisö aistitaan omakohtaisena ruumiillisena 
kokemuksena, mutta myös tutkijan ruumiil-
lisuus on väistämättä läsnä kentällä ollessa. 
Etnografi kokee itsensä ruumiillistuneena 
toimijana, sillä kenttä työhön kuuluvat olen-
naisesti ruumiillinen läsnäolo, havainnointi 
ja aistit. (Mt. 1999, 59, 62.) Olen liikkunut 
kirkkoväen keskuudessa kamera kädessä ja 
oman saamelaisalueeni Utsjoen-Kaarasjoen 
pukuun pukeutuneena. 
Saamelaispuvussani olen kokenut olevani 
”näkymätön” ja tutkijan ruumiini on sulau-
tunut muiden joukkoon (ks. Palmu 2003, 
15).  Kerran olen pukeutunut länsimaiseen 
pukuun Kaarasjoen konfirmaatiokirkkoon, 
jolloin vanhempi sukulaismies huomautti 
minulle siitä. Tulkitsen hänen huomautuk-
sensa liittyvän käsitykseen länsimaisen naisen 
ruumiillisuudesta, joka helposti nähdään toi-
seutena oman kulttuurin sisällä. Perinteisen 
puvun puuttuminen voi kuvata vajetta, puu-
tosta tai muutosta identiteetissä (ks. Utriainen 
2009, 17). Utsjoen konfirmaatiossa sen sijaan 
kukaan ei ole huomauttanut länsimaisesta 
pukeutumisestani vastaavassa tilanteessa. 
Ruumiillisuuden tutkimuksessa puku ym-
märretään identiteetin kiinnittäjäksi, yksilön 
identiteetin ja sosiaalisen kuuluvuuden lin-
kiksi (Entwistle 2001, 47). Coffey (1999, 65) 
huomauttaa, että etnografin pukeutuminen 
voi vahvistaa tietynlaista ruumiillistunutta 
kuvaa, ja pukua asusteineen voi käyttää oi-
keuttamaan tutkijan kenttätyöruumista. Mitä 
useammin olen osallistunut konfirmaatiosere-
moniaan, sitä suurempi paine minulla on ollut 
onnistua tuottamaan kentälle hyväksyttävä 
ruumis, joka on käytännössä edellyttänyt itsel-
täni mekkojen ompelua, silkkihuivien solmi-
artikkelit
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mista ja hopeakorujen hankintaa. Kirkollisen, 
uskonnollisen ja juhlallisen seremonian yhteys 
vaatii perinteistä saamelaispukua ja koreutta, 
vaikka 1800-luvulla kirkossa juuri naisten 
pukujen koreus tuomittiin säädyttömäksi.
Kirkossa katseet ja ruumiillisuus ovat 
monella tasolla läsnä. Konfirmaatiokirkkoon 
valmistaudutaan huolella ja käsityöläiset 
ovat ahertaneet useamman vuoden perhei-
den juhla-asusteiden parissa. Kirkkoon pu-
keudutaan parhaimpiin, sillä siellä tullaan 
nähdyksi. Katseet kiinnittyvät myös sukujen 
pukeutumiseen ja tyyliin sekä kädentaitoihin 
ja käsitöiden innovaatioihin. 
Aloin yhtäältä kiinnostua aistien osuudesta 
kenttätyössä ja niiden kuvaamisesta etnografiassa 
tutustuttuani ruumiillisuuden kautta aistei-
hin. Toisaalta esimerkiksi käsin muokattujen 
nahkojen hajut olivat tuttuja jo lapsuudesta, 
kun mummoni muokkasi peskinahkoja. Nuo 
hajut palautuvat joskus sellaisenaan mieleeni, 
mutta en kuitenkaan pysty kuvailemaan niitä 
verbaalisesti. Nämä hajut ja materiaalien tuntu 
ovat oppimaani ruumiillista hiljaista tietoa. Eri 
kulttuureilla on oma erityinen tapansa hah-
mottaa maailmaa esimerkiksi värien, hajujen 
tai jopa kuumuuden perusteella (Classen 1993, 
122). Rituaaleja ymmärtääkseen etenkin ei-
länsimaisissa yhteyksissä ruumiin kuvaamiseen 
pitää liittää sen liikkeet, hajut, maut ja äänet, 
koska ne ovat tärkeitä merkitysten välittäjiä 
(Stoller 1994, 639.) Rituaalien tarkastelussa 
äänien, makujen ja hajujen havainnointi ja 
kuvaus ovat jääneet vähemmälle huomiol-
le, vaikka niillä on suuri merkitys maailman 
järjestämisessä ja todellisuuden kuvaami-
sessa (Stoller 1989; 1994). Siitä huolimatta 
aistihavainnon merkitys havainnoinnissa ja 
havainnoinnin systemaattisuus kenttätyössä 
jäävät vajaiksi, ellei tutkija saa analyyttisem-
pää otetta aisteihin. Kenttätyössä osallistuva 
havainnointi eroaakin arkisista havainnoista 
siinä, että se on systemaattista, se tulkitaan 
ja kuvataan. 
Rippinuorten kulkue esittäytyy kirkkaina värei-
nä ja hopeakorujen välkkeenä, jotka sekoittuvat 
kirkko väen pukujen väriloistoon. Kaarasjoen kir-
kossa kirkkosali on täynnä eri alueiden saamelaisia 
pukuja, mutta myös norjalaisia kansallispukuja ja 
tavallisia länsimaisia juhlapukuja. Nuorten kävelles-
sä kirkkosalia kohti kuuluu tuttu, rytmikäs helinä, 
kun rintakorujen ja vöiden hopeahelyt osuvat me-
tallialustalle, kun taas valkoiset, mustat ja kirjavat 
nutukkaat (poronnahkajalkineet) osuvat lattiaan 
äänettöminä. Tyttöjen runsaasti poimutetut helmat 
hulmuavat edestakaisin askelten tahdissa. Tupaten 
täynnä olevassa kirkkosalissa on vieno pajunparkin 




Rituaalinen pukeutuminen ja ruumiilliset 
aistimukset, kuten näkö, taktiilisuus eli kos-
ketustunto, haju- ja ääniaistimukset samoin 
kuin kinesteettisyys eli ruumiin liikkeet, ovat 
mielestäni tärkeitä saamelaisen kulttuurisen 
ruumiin tuottamisessa nuoruusiässä. Ruu-
miin kokemusten kautta syntyy kulttuurista 
hiljaista tietoa, jonka avulla nuoret rakentavat 
saamelaisuutta(an). Mary Douglasin (2001, 
180) mukaan rituaaliset käytännöt ovat yleen-
sä huomiota ja kunnioitusta herättäviä, mikä 
toisaalta selittää sen, että ne ovat hyviä kult-
tuurin siirtämistapahtumia. Ne voivat tehdä 
mahdolliseksi tiedon, joka ei muussa tapauk-
sessa nousisi lainkaan tietoisuuteen.
Joskus olen saapunut kirkkoon niin myö-
hään, että olen joutunut jäämään eteiseen, josta 
olen voinut seurata kirkkosalin tapahtumia 
taka-alalta. Lapsuudestani asti saamelaiseen 
pukuun puke(utu)miseen on liittynyt kiire ja 
ärtymys sekä viimein myöhästyminen – jopa 
omasta konfirmaatiostani. Tämä epämukava 
ruumiillinen kokemus palaa edelleen mieleeni 
pukeutuessani saamelaispukuun. Haastatte-
lemani äidit puhuvat samasta asiasta, minkä 
vuoksi lasten ja nuorten pukemiseen varataan 
aikaa. Eriksenin (2004) mukaan aika kehittyi 
alun perin rituaalisissa yhteyksissä. ”Rituaalit 
eivät ala kello viideltä, vaan sitten kun kaikki on 
valmista – kun valmistelut on saatu päätökseen 
artikkelit
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ja vieraat ovat saapuneet” (mt., 315). 
Konfirmaatiossa rippinuoret ovat rituaali-
seremonian toiminnan kohteena, vaikka myös 
muut kirkossa olijat osallistuvat aktiivisesti 
seremoniaan: he laulavat, rukoilevat, seisovat, 
polvistuvat ja vastaavat litanioihin. Norjassa 
seremoniaan osallistujat käyvät alttarilla kolme 
kertaa, kun taas Suomen puolella rippinuoret 
ovat alttarin äärellä ensin uskontunnustuksen, 
Jumalan armoon liittyvän kysymyksen tai 
kehotuksen ja siunaamisen ajan sekä toisen 
kerran ehtoollisen ajan. Juhannuksena Ka-
rigasniemellä rippinuoria on huomattavasti 
vähemmän kuin Palmusunnuntaina Kaaras-
joella, mutta isosten mukanaolo täydentää 
ryhmää. Kaarasjoella palmusunnuntain ”kuu-
lustelupäivään” ja sunnuntain konfirmaati-
oon osallistuvat konfirmoitavat joudutaan 
jakamaan kahteen ryhmään, jotta perheen-
jäsenet, sukulaiset ja kummit mahtuvat kirk-
koon – käytännön syystä kirkkosaliin pääsee 
vain pääsylipulla. Nuoret myös esittäytyvät 
nousemalla seisomaan, kun konfirmoitavan 
nuoren nimi mainitaan vuorollaan hänen 
ollessaan alttarilla, jolloin myös perheen tai 
suvun puvut ja pukeutumisen kompetenssi 
näkyvät. Vaikka nuoret on jo jaettu kahteen 
ryhmään, joudutaan alttarin ääressä siitä huo-
limatta myös käymään kahdessa vuorossa, jo-
ten seremonia kestää useita tunteja, ja nuorten 
ruumiillisuus korostuu tyttöjen edestakaisin 
liikkuvina helmojen hulmuamisena ja poikien 
säpäkkäiden valumisena ja nykimisenä. 
Haavoittuvaiset identiteetit
Rippikoululla on vahvasti siirtymäriitin luon-
ne: muodollisesti se siirtää yksilön toiseen 
ikävaiheeseen ja/tai sosiaaliseen tilaan. Siir-
tymäriittien tarkoituksena on auttaa yksilöä 
siirtymään statuksesta toiseen. Rippikoulua 
ja konfirmaatiota on perinteisesti pidetty 
aikuistumisriittinä ennen siviilivihkimisen 
voimaantuloa, jolloin piti suorittaa rippikoulu 
saadakseen naimaluvan. Nuorille tämä ikä-
vaihe on suurta muutoksen aikaa. He eivät ole 
enää lapsia, mutta eivät vielä aikuisiakaan. 
Rippikoulunuorten ikävaiheelle ovat omi-
naisia fyysiset muutokset, roolien etsintä ja 
identiteetin kriisi sekä subjektiuden muovau-
tuminen (vrt. Vuorinen 1997, 203‒220). Iden-
titeettejä tulee ymmärtää jatkuvina prosessei-
na, ei valmiina tai muuttumattomina olioina. 
Subjekti ottaa eri identiteettejä eri aikoina, ja 
identifikaatio kulttuurisiin merkityksiin ja 
symboleihin tapahtuu subjektin itsensä kautta. 
Identiteettien konstruointiprosessissa yksilöllä 
onkin käytössä erilaisia materiaalisia ja symbo-
lisia resursseja, jotka muokkaavat identiteetin 
rakentumista (Pääkkönen 2008, 82). Nuorelle 
perhe, kaverit, koulu, asuinpaikka ja yhteisö 
ovat tärkeitä identiteetin konstruoimisessa. 
Monikulttuurisissa yhteisöissä nuoret rakenta-
vat identiteettiään myös etnisellä käyttäytymi-
sellään, kuten pukeutumisella ja kielellä. (Bhui 
ym. 2008; Kvernmo & Heyerdahl 1996.)
Saamelaisalueella konfirmaatio on yhtei-
söllinen rituaali monikulttuurisessa ympäris-
tössä. Konfirmaation rituaalinomaista merki-
tystä nuorten aikuistumisriittinä saamelaisessa 
yhteiskunnassa ilmentää se, että Kaarasjoella 
järjestettiin ensimmäisen kerran keväällä 2007 
uskonnottomille saamelaisnuorille humanis-
tinen konfirmaatio (vrt. Prometheus-leirit, 
ks. Mäkinen 2002). Seremonia pukeutumisi-
neen ja juhlatilaisuuksineen seuraa kirkollisen 
konfirmaatiorituaalin perinteitä. Utsjoella 
uskonnottomia saamelaisnuoria on ollut vain 
muutama kenttätöitteni aikana, ja he ovat 
osallistuneet tavalliselle Prometheus-leirille.
Etniset ryhmät erottautuvat toisistaan tai 
identifioituvat pukeutumisellaan. Kirkossa saa-
melaispukujen joukosta erottuvat myös valta-
väestön kansallispuvut. Saamelaisnuorten etni-
syyden on todettu olevan joustava ja vaihteleva 
jo siitä syystä, että he elävät monikulttuurisessa 
yhteiskunnassa (ks. Stordahl 1994). Modernis-
artikkelit
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sa saamelaisessa yhteiskunnassa on tavallista, 
että nuorten vanhemmista vain toinen on saa-
melainen. Perheen merkitys on suuri nuorten 
sosialisaatioprosessissa, ja konfirmaatiojuhla 
on ensisijaisesti perheen, kummien ja suvun 
juhla. Vaikka etninen sosialisaatio on vahvempi 
yksikulttuurisissa perheissä, silti melkein puolet 
monikulttuuristen saamelaisperheiden nuorista 
identifioi tuvat etniseen vähemmistöryhmäänsä 
tai alku peräänsä (Kvernmo & Heyerdahl 1996, 
458–461). 
Pukeutumista pidetään yhä tärkeämpänä 
identiteetin esityksenä siirryttäessä nuoruu-
desta aikuisuuteen. Pukeutumiseen kiteytyy 
identiteetin problematiikka. Identiteetti on 
ontologinen kysymys, sillä perinteisessä filo-
sofisessa mielessä identiteetti merkitsee jatku-
vuutta eli sitä, että yksilö pysyy samana ajan ja 
muutoksen halki, ja että ihminen ylipäätään 
on olemassa ja tunnistettavissa itselleen. Identi-
teetti sosiaalisena kysymyksenä on taas kuulu-
mista ja sitoutumista, asettumista osaksi jotain 
yhteisöä. (Utriainen 2009, 13.) Identiteetti voi 
määrittyä yksilökeskeiseksi, mutta se rakentuu 
myös kollektiivisesti. Etninen identiteetti on 
yksi esimerkki kollektiivisesta ja poliittisesta 
identiteetistä, jolloin eri vaihtoehdot ja niiden 
välillä tehtävät valinnat korostuvat identiteetin 
rakentamisessa. Identiteetillä on valtasuhteisiin 
liittyviä merkityksiä ja seurauksia, ja sen avulla 
on mahdollista kategorisoida ja sulkea sisään tai 
ulos yksilöitä sekä toimia erilaisten intressien 
turvaamiseksi. (Pääkkönen 2008, 83.)
Kuten muut persoonallisen ja etnisen 
identiteetin ilmaisut, myös pukeutuminen 
voi vaikuttaa ryhmän käsityksiin ylempi- ja 
alempi arvoisuudesta, arvokkuudesta ja ar-
voista. Se vaikuttaa yksilön itsetuntoon ja 
hyvinvointiin sosiaalisista ja kulttuurisista 
normeista neuvoteltaessa. Siirryttäessä lapsuu-
desta nuoruuteen ja aikuisuuteen, nuoruusikä 
tai murrosikä nähdään alttiina ajanjaksona 
mielenterveysongelmien syntymisessä. Pu-
keutuminen liittyy myös psyykkiseen hyvin-
vointiin, sillä monikulttuurisissa yhteisöissä 
perinteisen etnisen puvun käytön on todettu 
vähentävän nuorten mielenterveysongelmia. 
(Bhui ym. 2008, 435–436, 439.) Nuorten pu-
keutumisen tarkastelu terveyden ja lääketieteen 




ten hyvinvointia käsittelevässä Pohjois-Norjan 
rannikko- ja sisämaan monikulttuurisissa yh-
teisöissä tehdyssä etnisiä nuoria käsittelevässä 
tutkimuksessa saamelaisnuoret suhtautuvat 
yleensä positiivisesti niin saamelaisuuteensa 
kuin kieleensä ja perinteiseen pukeutumi-
seenkin (Kvernmo & Heyerdahl 1996). Pe-
rinteinen puku kuroo nuoret kiinni etniseen 
yhteisöönsä ja traditioihinsa. Pukunsa, toisen 
ihonsa avulla, saamelaiset nuoret pyrkivät 
rakentamaan, peittämään ja täydellistämään 
haavoittuvaista identiteettiään. 
Pukeutumisella yksilö ilmaisee oman 
yhteytensä lähipiiriin, perheeseen, sukuun, 
ystäviin ja etniseen ryhmäänsä (Eicher & 
Sumberg 1995, 299‒300). Emme välttämättä 
tarvitse tiettyä pukua tehdäksemme tai ol-
laksemme jotakin, mutta puvusta voi nähdä 
keitä olemme, mitä teemme ja mitä meiltä 
voi odottaa (Burton 2001, 27). Suhtautumi-
nen puvun käyttöön konfirmaatiossa kaikki-
en nuorten konfirmaatiopukuna etnisyydestä 
riippumatta vaihtelee Kaarasjoen ja Utsjoen 
yhteisöissä. Utsjoen seurakunnassa vain saa-
melaisnuoret pukevat saamelaispuvun, eivät-
kä suomalaisnuoret yleensä pukeudu gáktiin 
muutamaa tyttöä lukuunottamatta.  Monikult-
tuuristen saamelais-suomalaisperheiden pojat 
saattavat pukeutua länsimaiseen juhlapukuun, 
mutta sen sijaan Kaarasjoella norjalaisnuoret 
voivat pukea saamelais puvun konfirmaatioon, 
mihin myös paikallinen kirkollinen yhteisö on 
ottanut myönteisen kannan. Saamelaispuku 
konfirmaatiossa voi vahvistaa yhteisöön kuulu-
mista, eikä se tarkoita siihen kuulumattomien 
poissulkemista. Norjalaistytöt saattavat pukea 
ylleen vain luhkan
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koruineen ja pojat länsimaisen juhlapuvun. 
Puku on sosiaalinen, lihallinen ja tilanteeseen 
liittyvä käytäntö (Entwistle 2001), mutta puku 
voi olla myös osittain oma tai vieras. Puku 
liittyy sekä kuulumiseen ja erottautumiseen 
että ruumiillisen olemassaolon kokemukseen, 
eikä puku ole aina ”toinen iho”. Mahdollisuus 
sen riisumiseen tulee tärkeäksi, kun se tuntuu 
pakotetulta, vieraalta tai kun sen ote on liian 
tiukka. (Utriainen 2009, 56; vrt. Markkanen 
2003.)
Monikulttuurisissa yhteisöissä tyttöjen 
ja poikien pukeutumisen eroavuuden syyksi 
on esitetty, että tytöt valitsevat vaatteensa 
tunnesyiden vuoksi, kun taas pojat saavut-
taakseen sen ideaalisen imagon, joka heillä on 
itsestään (Bhui ym. 2008, 436). Rippinuorten 
saamelainen, perinteinen puku on keskeinen 
ja hallitseva symboli konfirmaatiorituaalissa. 
Monikulttuurisessa ympäristössä se edustaa 
myös etnisyyttä ja kulttuurista identiteettiä. 
Rituaaliset symbolit ovat Turnerin (2007) 
mukaan moniäänisiä, jolloin hallitsevassa 
symbolissa on tilaa monille toisistaan poik-
keavillekin merkityssisällöille. Saamelaispuku 
merkitsee eri ihmisille eri asioita, mutta silti se 
voi antaa vaikutelman yhtenäisyydestä. Sym-
bolien on oltava moniäänisiä, jotta ne luovat 
solidaarisuutta ihmisten välille. Kaarasjoella 
rippinuorten vanhemmat sekä vanhemmat 
ihmiset suhtautuvat kaksijakoisesti siihen, 
että ei-saamelaiset pukeutuvat saamelaiseen 
pukuun konfirmaatiossa. Erään konfirmaatio-
perheen sisällä näkemykset eroavat suku-
puolittain ja sukupolvittain toisistaan. Äi-
din mielestä ”on luonnollista, että pukevat 
saamelaisen puvun, kun asuvatkin täällä”. 
Isä ei näe sitä sopivana käytäntönä, mutta 
poika hyväksyy ikäistensä ei-saamelaisnuorten 
konfirmaatiopukeutumisen, sillä ”kyllähän 
me tiedämme, ketkä ovat saamelaisia”. Eräs 
kaarasjokelainen nuori miettii saamelaisen 
puvun merkitystä laajemmin paikallisten et-
nisten konfirmaationuorten keskuudessa:
Haluaa näyttää identiteettiä sinä päivänä, eivät 
kaikki nimittäin ole saamelaisia (…) Siellä (kon-
firmaatiossa) oli myös norjalaisia, jotka ovat täällä 
kasvaneet, eivätkä kuulu saamelaiseen sukuun. On 
se tietysti vähän outoa (että pukeutuvat saamelais-
pukuun), mutta he itse valitsevat, sillä kaikki eivät 
ajattele, että sillä näytetään identiteettiä, vaan pitää 
olla laittautunut koreaksi. (Haastattelu.)
Etnisten vähemmistöjen nuoret kategorisoi-
tuvat perinteisellä pukeutumisellaan myös 
kulttuurien välisten ja sisäisten ristiriitojen 
vastaanottajiksi (vrt. Markkanen 2003, 128). 
Sekä Utsjoen ja Kaarasjoen seurakunnissa että 
saamelaisessa yhteisössä on aika ajoin virinnyt 
keskustelua saamelaispuvun käytön luopumi-
sesta konfirmaatioasuna. Siitä on haluttu luo-
pua muun muassa taloudellisiin ja liturgisiin 
syihin vedoten (esim. Sara 1993, 4). Norjan 
puolella yhteiskunta tarjoaa taloudellista tu-
kea niille nuorille, joilla ei ole varaa kustantaa 
kallista pukua. Konfirmaatiopuvun esteettisyys 
korostuu jopa äärimmäisenä kilpailuna, kuten 
saamelainen lehti otsikoi: ”Aina vain suurem-
min, kauniimmin ja kalliimmin” (Utsi 2006). 
Tulkintani mukaan konfirmaatio rituaalissa saa-
melaisnuorten pukeutumisessa on kysymys 
täydellisen saamelaisen ruumiin luomisesta 
ja identiteetin huolesta. Rippinuorten iso-
vanhemmat, joista useimmat ovat kokeneet 
kolonisaatio- ja assimilaatio politiikan, tietävät 
miltä tuntuu, kun identiteetti on haavoittunut. 
Toisaalta 2000-luvulla elävä saamelaistyttö sa-
noo konfirmaatiopukeutumisestaan: ”Haluan 
olla täydellinen.” Nuori korostaa täydellistä 
pukua, jolla hän pyrkii ruumiillistamaan sen, 
miltä oikean saamelaisen tulee näyttää moder-
nissa maailmassa. 
Vuotavat marginaalit  
ja sukupuoliestetiikka
Pukua voi kutsua näkyväksi kääreeksi, jol-
la Douglasin (1973) mukaan on vuotavat 
artikkelit
12 Nuorisotutkimus 1/2011
marginaalit (Entwistle 2001, 37). Puku ei ole 
vain ruumista sisäänsä käärivä kuori, vaan sii-
hen kuuluu myös reuna, joka ei pysy paikoil-
laan. Utriainen huomauttaa, ettei identiteetti 
ole vain ydintä tai keskustaa vaan myös äärtä 
ja marginaalia sekä niiden liikettä. Ruumiin 
äären muodostavat konkreettisessa ruumiilli-
sessa mielessä esimerkiksi hiukset ja muut ruu-
miin ulokkeet sekä helmat, hihansuut, liepeet 
ja päähineet. Ruumiin reuna-alueisiin liittyy 
vahvoja aistimuksia, jotka ovat usein pakottavia 
ja häiritseviä. (Utriainen 2009, 54–56.) Pukua 
ruumiin äärenä määrittelee oleellisesti liike, 
sillä puku liikkuu sekä kantajansa ruumiin 
liikkeiden mukana että ympäristöstä tulevien 
liikkeiden vaikutuksesta ja niihin reagoiden 
(Welters 1999, 9; Utriainen 2009, 56). 
Kaarasjoella konfirmaatioasun ja kirkollisen 
verkapuvun väriksi on vakiintunut sininen 
väri, vaikkakin joka vuosi muutama nuori 
esittelee uuden värin. Sinisen puvun hihansuut 
ja helma ovat punaiset. Muuten yksinkertaisen 
puvun voimakkaasti poimutettu helma äärenä 
tai reunana koskettaa ruumista ja vaikuttaa liik-
kumiseen, jolloin helma hulmuaa edes takaisin 
ja saa nuoret tytöt myös pyörähtelemään. Hel-
maan kohdistuu valtava määrä toiveita, jopa 
jännitteitä perinteisen ja modernin reunan 
välillä. Helma on ruumiillisten subjektien vä-
lissä olevaa ainesta, joka koskettaa sekä itseä 
että muita (Utriainen 2009, 55). 
Puvun sininen väri oli 1970–80-luvuilla 
ainoa mekon väri, samoin kuin silkkihuivi oli 
valkoinen. 1980-luvulla etnisen tietoisuuden 
voimaannuuttamana alettiin kokeilla aikai-
sempia ”perinteisiä” värejä, kuten luonnonval-
koista, vihreää ja punaista. Punainen mekko 
on ollut aikaisemmin vaurauden symboli. 
Konfirmaatiopuvun huivi on 2000-luvulla 
vähitellen muuttunut taas valkopohjaiseksi, 
sillä se symboloi liturgisena asusteena myös 
puhtautta.  
Saamelaisten perinteinen pukeutuminen 
on tiukasti sukupuolittunutta eikä ristiin-
pukeutumista esiinny. Yhteisöllisessä konfir-
maatiorituaalissa saamelaiset rippinuoret ra-
kentavat perinteisellä pukeutumisellaan myös 
sukupuoli-identiteettiään. Molemmilla suku-
puolilla on omat asusteensa ja hopeakorunsa, 
mutta kaarasjokelais-kautokeinolaisperheen 
pojalla saattaa olla hopeasolki puvun rinnuk-
sessa, kun perinteisesti solki on naisten käyt-
tämä huivikoru. Tämä konfirmaatio perinne 
on alkanut naapuripitäjässä, Kautokeinos-
sa, 1980-luvulla, mikä selitetään kautokei-
nolaisten miesten ja naisten koreuden halulla 
 – Kautokeinossa tyttöjen konfirmaatiopukuun 
kuuluvat myös pitkät, olan yli kulkevat helmet. 
Kaarasjokelaiseen pukuun pukeutunut nuori 
poika ilmaisee rintakorullaan yhteytensä kauto-
keinolaiseen yhteisöön, mutta rakentaa sillä 
myös omaa monikulttuurista identiteettiään 
ja erottautuu oman etnisen ryhmän sisällä. 
Toisen kulttuurisen alueen symbolin tulkinta 
voi kuitenkin olla vaikeaa.
Henkilön kuuluminen tiettyyn ikäryh-
mään, sosiaaliseen asemaan tai tilaan voidaan 
ilmaista symbolien avulla. Naimattomalla nuo-
rukaisella on perinteisesti ollut hopeavyö, jossa 
on pyöreät napit, mutta naimisiin mentyään 
hän ottaa käyttöön nelikulmaiset helat. Saame-
laisen puvun asusteista on helavyön sukupuo-
len mukaisessa käytössä tapahtunut muutos. 
Vielä muutamia vuosikymmeniä sitten se oli 
miesten ja nuorukaisten vyö, joka symbolisoi 
varakkuutta ja sosiaalista asemaa. 
Kaarasjoen ja Utsjoen pukuhopeat ovat 
pitkään olleet kullattuja eikä niiden muotoon 
ja metalliin liittyvä siirtymäriittien symbo-
liikka ole enää merkityksellistä. Nuoret eivät 
tunne hopeakoruihin liittyviä uskomuksia, 
kuten hopean maagisia ominaisuuksia pahoja 
voimia vastaan. 2000-luvulla nuoret ovatkin 
vaihtaneet kullan hopeaan, sillä se on heidän 
mielestään puhtaampi ja kauniimpi metal-
li. Puku on näyttävä esteettisen kauneuden 
ilmaisun muoto konfirmaatioseremoniassa, 
ja pukiessaan gáktin nuoret korostavat es-
artikkelit
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teettistä kauneutta osana täydellistä pukeu-
tumista. Saameksi gáktiin pukeutuminen, 
čiŋadeapmi, tarkoittaa pukeutumista par-
haimpiinsa, koreak si laittautumista. Monet 
nuoret viittaavat haastattelussa siihen, että he 
tuntevat itsensä saamelaispuvussa koreaksi, 
kuten eräs tyttö sanoo saameksi: ”Dalle mun 
lea čiŋadan” (haastattelu). 
Van Dammen (1996, 27–30) mukaan 
niin sanotuissa ei-länsimaisissa kulttuureissa 
rituaaleja tarkasteltaessa ovat esteettisyys ja 
kauneus jääneet usein huomaamatta, mutta 
ne tulee kuitenkin ymmärtää osaksi rituaa-
lista ilmaisua, vaikka niitä ei ilmaistakaan 
länsimaisen taiteen kielellä. Kaarasjokelainen 
poika ilmaisee, että myös pojat ovat yhtä lailla 
kiinnostuneita pukeutumisesta ja kauneudes-
ta osana sukupuolittunutta estetiikkaa:
Jo ennen konfirmaatiota tietysti keskustelimme sii-
tä, minkä värisen gáktin laitamme tai ovatko korut 
hopeisia vai kullattuja. Ja myös siitä, mitä aikoo 
laittaa edellisenä (kuulustelu)päivänä... Vaaleampi 
sininen verka näyttää uudemmalta, aikaisemmin 
käytettiin tummempaa sinistä. (Haastattelu.)
Punaisesta suruttomasta sarvilakista on jäljellä 
enää myssymäinen päähine. Päähineen sym-
boliikka on vähän tutkittu aihe, mutta ainakin 
naisten päähineen sininen väri on ollut symboli 
lapsen menetyksestä. Nuoret kokevat erityises-
ti päähineen häiritseväksi, vaikka ilman sitä 
voi näyttää vaillinaiselta tai alastomalta. Tytöt 
käyvät tavallisesti kampaajalla konfirmaatio-
aamuna ja pojat laittavat hiuksensa itse kotona. 
Utsjoella vain harvalla tytöllä on perinteinen 
lakki päässään, ja pojilla ei lainkaan. Utsjoke-
lainen tyttö haluaa usean muun tytön tavoin 
ruumillistaa hiuksillaan tyttöyttään ilman että 
punainen päähine häiritsee:
En minä halua laittaa lakkia, kun haluaisin laittaa 
hiukset jotenkin, vaikka minulla on lakki olemassa. 
(Haastattelu.)
Kaarasjoella kaikilla tytöillä on lakki, mutta 
pojista vain muutamalla on nelikolkkalakki. 
Pojat eivät pidä pukuun kuuluvaa nelikolkka-
lakkia päässään sisällä kirkossa vaan kantavat 
sitä kädessään. Kirkon pihalla päähine sitten 
voidaan pukea uudestaan, mutta viimeistään 
rippikuvaan halutaan pukeutua täydelliseen 
pukuun. Eräs kaarasjokelainen poika kertoo 
haastattelussa:
Olin jo aikaisemmin päättänyt, että kuvissa pitää 
olla säpäkkäät ja nelikolkkalakki. Mutta sitten myö-
hemmin otin lakin pois juhlassa… Minusta tuntuu, 
että nuoret eivät pidä lakista, kampauksen pitää olla 
hieno ja hiusten pitää näkyä. (Haastattelu.)
Säpäkkäät ja turkisreunainen nelikolkkalakki 
ovat nuorella useimmiten ensimmäistä kertaa 
päällä, ja pojat nykivät säpäkkäiden suita 
aina noustessaan ylös. Tulkitsen säpäkkäiden 
suiden nykimisen nuoren pojan pyrkimyk-
seksi korjata tai täydellistää keskeneräistä 
identiteettiään. Eivät ainoastaan nuoret itse 
korjaile pukeutumistaan, vaan Kaarasjoella 
on järjestetty pukija huolehtimaan pukujen 
asettumisesta kantajiensa ylle eritoten kirkos-
sa tapahtuvaa valokuvausta varten. Konfir-
maatiopuvun pukemisessa auttaa tavallisesti 
äiti tai muu naispuolinen pukija. Utsjoella 
moni kulttuurisessa perheessä pojan pukemis-
ta saattaa olla avustamassa myös saamelainen 
isä, vaikka suvun naiset katsovat tuolloinkin 
pukemisen perään. 
Säpäkkäät ja turkisreunainen nelikolkka-
lakki ovat olleet perinteisiä talviasusteita sekä 
arkiaskareissa että juhlissa, mutta ne ovat jääneet 
pois arkikäytöstä modernisaatioprosesseissa. 
Jokainen vuosikymmen ja sukupolvi muok-
kaavat pukua aikansa ja paikkansa näköisiksi. 
Muutosta ohjaavat kulttuurisesti aikaansaadut 
säännöt kontrolloida ruumista ja ruumiillisuut-
ta. Saamelaisnuoret saattavat myös kokea, että 
heitä vaaditaan toimimaan perinteisemmin 
samalla kun he yrittävät rakentaa modernin 
version siitä, mitä olisi olla saamelainen nyky-
artikkelit
14 Nuorisotutkimus 1/2011
yhteiskunnassa (Hovland 1996). Bucholtz 
(2002) korostaa, että nuoret (adolescents) ikä-
ryhmänä ovat kaikkein alttiimpia nykyajan 
nopeille muutoksille. Nuoret nähdään yleensä 
kulttuuristen muutosten toimeenpanijoina ja 
kokijoina. (Mt. 2002, 530–531.) On luon-
nollista olettaa, että nuoret ovat vahvemmin 
nykyajassa ja uusissa perinteenmuodoissa kiinni 
kuin vanhempi ikäpolvi. 
Rituaalisen pukeutumisen 
merkitys
Rippikoulun päätösjuhla on osa saamelaisen 
nuoren sosialisaatioprosessia, jossa kulttuuri-
sia kategorioita siirretään sukupolvelta toiselle 
ja joilla varmistetaan kulttuurinen jatkuvuus. 
Saamelaispukuun liittyy paljon sellaista pe-
rinnetietoa, joka siirtyy sukupolvelta toiselle 
käytännön toiminnan kautta. Saamelainen 
pukeutumisperinne ei kuitenkaan ole py-
sähtynyt ilmiö. Kulttuurisella muutoksella 
ja uusien elementtien haltuunotolla on kes-
keinen merkitys paikallisille kulttuureille ja 
perinteille, jotka kehittyvät koko ajan proses-
sina ja joita tuotetaan uudelleen kulttuurisissa 
käytänteissä (Kupiainen 2000, 11). 
Nuoret haluavat pukeutua konfirmaatioon 
ajankohtaisen muodin mukaisesti, jonka he 




polvi joutuu usein neuvottelemaan nuorten 
kanssa uusista pukeutumisen yksityiskohdista 
varmistaakseen, että alueellisen tai suvun puku-
perinteen tunnistettavuus säilyy. Perinteisesti 
naiset ovat hallinneet pukujen valmistamisen 
ja pukemisen, missä sukupuolittuminen tulee 
korostetusti esille. 2000-luvun rippinuorten 
isoäidit ja useimmat äidit osasivat aikoinaan 
valmistaa itse saamelaisen perinteisen puvun 
jo rippikoulu ikäisenä ja oppivat käsityötaidot 
lapsuudessaan perheen piirissä, kuten itsekin 
olen oppinut. Aikaisempien sukupolvien naiset 
ruumiillistivat omaa naiseuttaan ja saamelaista 
identiteettiään käsityötaidoillaan. 
Kun ruumis käsitetään perustana yksi-
tyiselle identiteetille ja itsetunnolle, se on 
samalla myös julkinen väline ja omaisuus 
(Burton 2001, 26). Yhteisöjen merkitys ei ole 
vähäinen identiteetin rakentumisprosessissa, 
sillä ne muokkaavat jäsentensä odotuksia ja 
uskomuksia saatavissa olevista valinnoista ja 
sääntelevät vaihtoehtoihin käsiksi pääsemis-
tä. Olettavasti nuoret maaseutuympäristössä 
sosiaalistuvat enemmän perinteisiin arvoihin 
ja rooleihin kuin vastaavasti nuoret kaupunki-
ympäristössä. (Kvernmo ja Heyerdahl 1996, 
444.) Vertailtaessa Norjan ja Suomen puo-
len rippinuorten konfirmaatiopukeutumista 
niistä erottuu selvästi individualistinen ja yh-
teisöllinen pukeutuminen. Suomen puolella 
tytöt pyrkivät pukeutumisellaan osoittamaan 
individualistista luovuutta, erottautumaan 
ryhmän sisällä, kun taas Norjan puolella nuor-
ten pukeutuminen on hyvin yhdenmukaista 
osoittaen yhtäältä yhteisön vahvan kontrollin 
ja toisaalta kulttuuristen standardien tiukan 
noudattamisen kirkollisessa yhteydessä. 
Eräs äiti ja Suomen puolella asuvan poro-
saamelaisperheen tytär keskusteli haastatte-
lussa oman tyttärensä kanssa siitä, mitä talvi-
asusteita tytär tuntee nimeltä. Samalla hän 
pohti elämäntavan muutoksen vaikutusta 
perinteisen pukeutumisen ja käsityötaidon 
osaamisen ohentumiseen:
Toisaalta on hyvä, että on olemassa tämä konfir-
maatio, silloin nuoret joutuvat tutustumaan pu-
kuun. Mutta Suomen puolella nuoret eivät tunne 
talviasusteita, kuten aikaisemmat sukupolvet. He 
ovat paljon muiden hallussa, päiväkodissa ja sitten 
koulussa, ja jos he eivät siellä opi niitä, ne jäävät 
oppimatta. Norjan puolella on paljon tapahtumia, 
joissa puetaan ylle peski ja poronnahkasäärystimet, 
mutta Suomen puolella ei luultavasti ole sellaisia 
tapahtumia. Kirkollisissa tilaisuuksissa pyhien ai-
kana pukeudutaan saamelaiseen pukuun, enkä ole 




Saamelainen puku syntyy käsityöntekijän 
ruumiillisen toiminnan kautta ja useimmat 
pukuun käytettävät materiaalit ovat käsin ja 
luonnonmateriaaleista kuten poronnahkas-
ta tai lampaanvillasta työstettyjä. Howesin 
(2003) mukaan aistien kulttuurinen merkitys 
syntyy niiden käytöstä, eivätkä ne – vastoin 
yleisiä olettamuksia – ole johdettu joistakin 
luontaisista psykofyysisistä luonteenpiirteistä. 
Ei ole olemassa mitään luonnollista aistien 
tilaa, vaan monien muiden kulttuuristen piir-
teiden tavoin yksilö sosiaalistuu myös aistien 
avulla kulttuurisiin arvoihin ja käytäntöihin. 
(Mt. 2003, xx, xxii.) Esimerkiksi käsin parki-
tun poronnahan hajun kautta tulee esille yh-
teys saamelaisten perinteiseen elinkeinoon ja 
elämänmuotoon sekä luonnonympäristöön, 
vuotuiskiertoon ja hiljaiseen tietoon. 
Saamelaisten käyttämät perinteiset asus-
teet ovat olleet tarkoituksenmukaisia vuoden-
aikojen mukaan. Talviasusteet, kuten jalkineet 
tai peski, valmistetaan tavallisesti käsin muo-
katusta poron turkisnahasta. Norjan puolella 
rippikoulu on kevättalvella, jolloin pukeudu-
taan talvipukuun. Suomen puolen rippikoulu 
on juhannuksena, jolloin nuoret pukeutuvat 
kesäpukuun ja heiltä jää tunnistamatta ja ko-
kematta olennainen osa saamelaista käsityö- ja 
talvipukeutumisperinnettä. Rituaalinen ja sa-
malla yhteisöllinen pukeutumisperinne näh-
dään tärkeänä saamelaisen duodji-kulttuurin 
jatkuvuuden turvaamiseksi, ja pukeutumisen 
ja duodjin osaamisen pelätään häviävän ilman 
konfirmaatiopukeutumista. 
Viitteet
1 Saamelaiset ovat Euroopan unionin alueella ainoa 
etninen ryhmä, jolla on alkuperäiskansan asema (ks. 
ILO 1991). Saamelaisia arvioidaan olevan Suomes-
sa noin 11–15 000, Norjassa 40–60 000, Ruotsissa 
20–25 000 ja Venäjällä noin 2000. Kussakin Pohjois-
maassa saamelaisilla on oma korkein poliittinen elin, 
saamelaiskäräjät. Suomessa saamelaisilla on perustuslain 
turvaama hallinnollis-poliittinen asema saamelaisten ko-
tiseutualueella (Utsjoen, Inarin, Enontekiön kunnat sekä 
Sodankylän kunnan pohjoisosa), jossa on muun muassa 
järjestettävä saamenkielinen opetus saamen kieltä osaaville 
oppilaille. Myös palvelut ja tiedonvälitys on järjestettävä 
saamen kielellä. Saamelaisalueen seurakunnissa juma-
lanpalvelukset ja kirkolliset toimitukset tarjotaan myös 
saamen kielellä. Norjassa saamelaisten perustuslaillinen 
asema luo perustan säilyttää ja kehittää omaa kieltä, 
kulttuuria ja yhteiskuntaelämää. Saamen hallintoalueella 
Finnmarkin ja Tromssan lääneissä palvelut on tarjottava 
myös saamen kielellä, kuten kirkolliset palvelut sekä 
opetus saamen kielessä. (Aikio-Puoskari 2001, 79–87, 
95–99.) 
2 Suomessa rippikoulusta on tullut tärkeä osa nuorisokult-
tuuria, joka tavoittaa melkein kaikki 14−15-vuotiaat nuo-
ret (Mäkinen 2002, 106, 110). Rippikoulu ja isostoiminta 
ovat suosittuja myös saamelaisnuorten keskuudessa Suo-
men pohjoisimmassa Utsjoen seurakunnassa. Rippileiriin 
kesäkuussa osallistuvat nuoret (6−25 rippinuorta) ovat 
peruskoulun saamen- tai suomenkielisessä opetuksessa 
olevia kahdeksasluokkalaisia. Rippikoulussa voi valita 
saamenkielisen opetusryhmän, mutta sen toteutuminen 
vaatii viiden rippikoululaisen osallistumisen. Ystävät ovat 
tärkeitä rippikouluikäisille ja kun suomen kielen asema on 
vahva saamenkielisen koulun luokkahuoneen ulkopuolel-
la (ks. Alaraudanjoki & Kurki-Joensuu 2002), se näkyy 
myös rippi koulussa suomenkieliseen opetus ryhmään 
hakeutumisena. Saamenkielisen rippikouluryhmän sijasta 
saamelaisnuoret voivat saada opetusta saamen kielellä 
isosten vetämässä raamatturyhmässä. Etenkin alkuperäis-
kansalle ja etniselle vähemmistöryhmälle oman kielen 
käyttöä pidetään tärkeänä kielellisenä oikeutena myös 
kirkollisessa yhteydessä. Norjassa rippikoulun suosio on 
melko alhainen koko valtakunnan alueella ja siksi kirkko 
on kampanjoinut rippi koulun puolesta. Kaarasjoen seura-
kunnassa vuosittain kuitenkin melkein kaikki saamen- ja 
norjankielisten peruskoulun 9. luokkien (luokat 1–10) 
oppilaat osallistuvat rippikouluun, joka järjestetään iltai-
sin lokakuusta alkaen. Suurin osa rippikoululaisista on 
peruskoulun saamen kielisessä opetuksessa. Rippikoulun 
ryhmät on jaettu kielten lisäksi sukupuolen mukaan, 
paitsi vuonna 2010, jolloin kaikki osallistuivat norjan-
kieliseen opetukseen ohjaajien opetuskielen takia. Kaa-
rasjoen seurakunnan rippikoulussa nuoria on vuosittain 
noin 40–45. 
3 Säpikkäät ovat poronkoipinahasta valmistetut säärysti-
met.
4 Ajankohtainen keskustelu uskonnollisesta pukeutumises-
ta, kuten hunnun käytöstä, ohittaa puvun merkityksen 
kulttuurisen identiteetin rakentumisessa nuoruusiässä 
(ks. Bhui ym. 2008, 435).
5 Naisten perinteinen luhka on jäänyt pois käytöstä kult-
tuurisissa muutosprosesseissa, mutta miesten luhka on 
edelleenkin käytännöllinen suojavaate moottorikelkal-
artikkelit
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la ajettaessa. Muun muassa luhkasta luotiin nuorten 
keskuudessa saamelaisuuden sukupuolirajoja ylittävä 
symboli 1970-luvulla, jolloin voimistunut etnopoliittinen 
liikehdintä otti aseeksi myös kulttuurisen pukeutumisen 
(ks. Stordahl 1994).
6 Saamenkielinen termi duodji tarkoittaa käsityötä tai 
yleensä ihmisen luovaa aikaansaannosta. Käsityöt on ta-
vallisesti valmistettu kotona perheen omia tarpeita varten. 
Duodji on osa saamelaista perinnetietoa ja sidos esi-isien 
ja -äitien kulttuuriseen perinteeseen, joka on siirtynyt 
sukupolvelta toiselle käytännön askareissa. Duodji on 
kuitenkin institutionaalistunut modernisaatioprosessien 
myötä (ks. Somby 2003). 
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